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RESUMEN Este trabajo se propone comprender los sentidos del trabajo religioso en la 
prevención de la violencia y la recuperación de personas involucradas con actos ilícitos 
en un complejo de favelas de la ciudad de Río de Janeiro, Brasil. Se analizan la acción 
de entidades religiosas en el territorio, las visiones de sus líderes sobre su papel y el de 
su iglesia y sus representaciones sobre el territorio y sobre las personas que realizan ac-
tos violentos. Entre 2010 y 2012, desde un abordaje cualitativo, se realizó observación 
participante y se efectuaron entrevistas a líderes religiosos y “convertidos”, cuyos relatos 
se abordaron a través de análisis de la enunciación. Los líderes resaltan la importancia de 
la acción de sus iglesias en una localidad precaria y violenta y los “convertidos” destacan 
el papel de la evangelización en su conversión religiosa. Sin embargo, las relaciones 
entre religión y violencia son complejas e incluyen varios tipos de trayectorias y com-
portamientos: si bien se destaca la fuerza del apoyo religioso, también se la cuestiona. 
Se concluye que las iglesias actúan de forma puntual e individual, por lo que colaboran 
poco con la transformación de la realidad, asumiendo con frecuencia un papel de con-
trol y de pacificación de la cuestión social. 
PALABRAS CLAVES Religión; Violencia; Organizaciones Religiosas; Poblaciones Vulne-
rables; Control Social; Brasil.
ABSTRACT The purpose of this study is to understand the meanings of religious work 
in the prevention of violence and in the recovery of people involved in illicit acts in a 
complex of shantytowns in Rio de Janeiro, Brazil. The activities of religious entities in 
the territory, the view of religious leaders regarding their role and that of their church, 
and the representations of the territory and of the people who commit violent acts 
were analyzed. Using a qualitative approach, participant observation and interviews of 
religious leaders and “converts” were conducted between 2010 and 2012. The resulting 
narratives were treated using enunciation analysis. The leaders emphasize the importance 
of their churches’ actions in violent and precarious areas, while the “converts” highlight 
the role of evangelization in their religious conversion. However, the relationships 
between religion and violence are complex, involving various types of trajectories and 
behaviors; in this way, the strength of religious support in the conversion process is 
both highlighted and questioned. The text concludes that churches’ actions tend to be 
palliative and focused on the individual and therefore do little to transform reality, with 
the church potentially taking on roles of social control and pacification. 
KEY WORDS Religion; Violence; Faith-Based Organizations; Vulnerable Populations; 
Social Control; Brazil.
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INTRODUCCIÓN
Prevención y recuperación son términos 
nativos del sector salud. Problematizar la 
religión como prevención significa, en este 
trabajo, analizarla como un factor que puede 
evitar que las personas se involucren en si-
tuaciones de violencia y, como recuperación, 
en el sentido de cesar ese vínculo una vez 
que se produjo. 
Principalmente, a partir de las décadas 
de 1970 y 1980, diversos trabajos han dis-
cutido el significado del apoyo de diversas 
corrientes religiosas en temas como recupe-
ración de enfermedades, uso de drogas, cali-
dad de vida, entre otros(3,4,5,6,7,8,9,10,11,12,13). Para 
muchos autores, la religión puede ser una 
ayuda del tratamiento convencional o puede 
incluso sustituirlo en casos de ausencia de 
servicios de salud o de no creencia en su 
efectividad(8,12,14,15). Algunos trabajos investi-
gan, particularmente, la relación entre salud 
mental y religión, tanto en el sentido de pro-
tección como en el de apoyo a los procesos 
de recuperación y de rehabilitación(7,12,13,16). 
La mayoría de los estudios muestra que 
la religión es una de las dimensiones relevan-
tes en la definición de cómo la persona se 
comporta en el mundo y busca dar sentido a 
su existencia. Algunos señalan que las perso-
nas religiosas son más altruistas y solidarias 
con aquellos que sufren y tienen actitudes 
de aproximación y de contención(17,18). Esa 
visión, sin embargo, no es unánime. Otros, 
destacan que la religión también puede pro-
ducir sufrimiento psíquico y violencia, en la 
medida en que las creencias discriminan a 
ciertos grupos, los excluyen y rotulan(19,20).
Sobre todo, en la antropología y en la 
sociología, un considerable número de auto-
res ha abordado la relación entre violencia, 
prevención, recuperación y rehabilitación, 
en particular, en estudios sobre personas en 
prisión. En Brasil, existen investigaciones so-
bre el papel que han tenido las instituciones 
religiosas en las favelas, ofreciendo diversas 
acciones, entre ellas, apoyar a personas en 
situación de vulnerabilidad y enfrentar situa-
ciones de vida particularmente desafiantes, 
en la formación de comunidades de fe(12,13,14,2
1,22,23,24,25,26,27,28,29,30). A su vez, diversos autores 
han mapeado movimientos de algunos gru-
pos, sobre todo pentecostales y neopentecos-
tales, de oposición violenta a las religiones 
de matriz africana. Tal oposición incluye la 
destrucción de espacios, el ataque a líderes 
y la difusión de noticias discriminatorias en 
los medios de comunicación nacional, con-
tra territorios marginalizados de las ciudades 
y grupos sociales como la población LGBT, 
entre otros(6,30,31,32,33,34,35), atrayendo más adep-
tos. La adhesión a la fe también puede ofrecer 
fuerzas para abandonar aquello que es consi-
derado pecado en la concepción religiosa de 
algunas creencias: abuso de alcohol y otras 
drogas, adulterio, homosexualidad, vínculo 
con la criminalidad, entre otros. 
Para Valla(8) la religión puede ser “una 
forma particular y espontánea de expresar los 
caminos que las clases populares eligen para 
enfrentar sus dificultades en el cotidiano”. En 
este sentido, la fe y el apoyo religioso sue-
len formar parte de las estrategias de supervi-
vencia de los habitantes en territorios donde 
diversos derechos son negados, lo que sig-
nifica para muchos, una forma de salvación, 
en la medida en que consideran encontrar 
liberación, cura y fuerza para el cambio de 
conducta. Las redes sociales formadas por las 
iglesias han servido como espacio de conten-
ción y protección ante un cotidiano de vulne-
rabilidades y violencias.
Según Minayo, el campo religioso forma 
parte de la cultura popular, así como las 
explicaciones sobre la relación salud/enfer-
medad. Su característica principal es “la rela-
ción intrínseca entre la fe y la gracia. [...] Ella 
acerca el milagro y lo integra al cotidiano, 
como solución, a veces única, para los sufri-
mientos del día a día” (31).
En especial, a partir de las dos últimas 
décadas se ha registrado la expansión de 
las iglesias evangélicas, particularmente, en 
las áreas más empobrecidas de Brasil, como 
consta en los dos últimos censos demográ-
ficos del Instituto Brasileño de Geografía y 
Estadística 2000 y 2010. Sin embargo, his-
tóricamente, no son las únicas que ocupan 
el espacio y desarrollan acciones sociales, 
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como las denominadas de “salvación”. La 
iglesia católica siempre marcó presencia en 
las localidades más pobres del país. Especial-
mente, a partir de los años 1960, se colocó 
a la par de los vecinos en la reivindicación 
de sus derechos y para que las favelas fuesen 
reconocidas como territorios legítimos de la 
ciudad. 
Por tanto, la participación de las organi-
zaciones religiosas en la esfera pública, so-
cial y política en Brasil es histórica. En los 
últimos años, sin embargo, se destaca una 
ostensible presencia de los evangélicos en 
los partidos políticos, en las diversas esferas 
gubernamentales y en acciones sociales en 
las que participan como organizaciones no 
gubernamentales (ONG), buscando influir en 
la sociedad de forma conservadora. Desde el 
punto de vista político, es notoria, por ejem-
plo, su militancia en proyectos para prohibir 
cualquier tipo de aborto y la legalización de 
la unión estable entre personas del mismo 
sexo. Según Bohn(36) la llamada “bancada 
evangélica” en Brasil, conforma en la actua-
lidad una especie de “nueva derecha” que 
defiende banderas conservadoras y se auto-
proclama guardiana de la moralidad familiar 
y social en nombre de Dios. En la esfera so-
cial, las ONG religiosas capturan recursos 
de las tres esferas de gobierno para acciones 
asistenciales, en un proceso de tercerización 
de los servicios públicos. 
Este trabajo se propone discutir algunas 
relaciones entre religión, prevención de la 
violencia y recuperación de personas, sobre 
la base de la investigación “Visões e Estra-
tégias sobre a religião en la promoção, pre-
venção e recuperação de pessoas implicadas 
com a violência”. El estudio fue realizado en 
un complejo de favelas de la ciudad de Río 
de Janeiro, Brasil, e incluyó líderes religio-
sos e individuos que abandonaron el crimen 
a través de la conversión religiosa, quienes 
serán denominados aquí como convertidos. 
Se los invitó a narrar sus percepciones acerca 
del tema, a partir de sus trayectorias de vida 
en el territorio. 
Los términos religión y violencia fue-
ron centrales en el trabajo de campo y en 
la búsqueda de bibliografía científica. Otros 
trabajos derivados de esta investigación ya 
han sido publicados(1,2).
Contextualización
Las favelas cariocas –marcadas por grandes 
desigualdades sociales, económicas y cultu-
rales y por grandes desafíos para garantizar 
los derechos y el acceso a las políticas– han 
sido centro, históricamente, de una serie de 
intervenciones y de políticas sociales por 
parte del Estado. La opinión pública suele re-
presentarlas como “territorios de carencias”(37). 
Según Perlman(38), en su clásica obra sobre los 
principales estereotipos construidos por los 
gobiernos, los teóricos y el sentido común 
respecto de los habitantes de las favelas, 
menciona que el mito de la marginalidad 
construye un imaginario sobre los pobres y 
el lugar en el que viven como “aglomerados 
patológicos”, “comunidades en busca de su-
peración” o como “calamidad inevitable”. 
Las favelas aparecen también como un pro-
blema de seguridad en las ciudades, lo que 
justifica la creación e implementación de po-
líticas específicamente direccionadas a ellas, 
que termina criminalizándolas aún más. La 
“ciudad partida”, según Silva, se construye en 
función de esos estigmas, pues hay un “confi-
namiento geográfico y simbólico que deriva 
en una concepción de mundos aparte” (39). 
El locus de este estudio es un complejo 
de 16 favelas situado en la zona norte de la 
ciudad de Río de Janeiro, Brasil. Su pobla-
ción estimada es de 50.000 personas, según 
el blog Participação Cidadã na Gestão da 
Saúde(40). Entre las principales deficiencias 
relacionadas con la salud de la población, de 
acuerdo con la misma fuente, están: vulnera-
bilidad al dengue y la tuberculosis; altos índi-
ces de traumatismos asociados a la violencia 
y a las condiciones sociales en general; abuso 
de alcohol y otras drogas; violencia domés-
tica, sexual y reproductiva; agravios a la sa-
lud en el trabajo; hipertensión y diabetes; y 
déficit nutricional. Además, son relevantes 
las tasas de embarazo precoz, de mortalidad 
juvenil, de abandono infantil, de abandono 
escolar y de trabajo infantil.
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Al igual que otras favelas cariocas, este 
complejo “está marcado por la precaria con-
dición urbana”(41). Por un lado, una parte con-
siderable de su población está aún excluida 
de los derechos sociales básicos y su territorio 
está atravesado por diversas desigualdades so-
ciales, con altos índices de violencia, que afec-
tan principalmente a hombres jóvenes. Por 
otro lado, existen iniciativas locales muchas 
veces invisibles, así como una gran variedad 
de acciones intersectoriales y de programas 
sociales gerenciados por el poder público y 
por organizaciones de la sociedad civil. 
Desde el año 2008, el complejo pasó por 
diversos proyectos financiados por políticas 
públicas a partir de un plan del Gobierno 
Federal en conjunto con el Gobierno del Es-
tado, que apuntaba a mejorar las condiciones 
del lugar. Se constituyeron equipos sociales, 
de salud, de esparcimiento, enseñanza y ciu-
dadanía, se entregaron unidades habitaciona-
les y se realizaron intervenciones urbanísticas 
en una de las vías principales que atraviesan 
el territorio, con el propósito de evitar inun-
daciones. Se elevaron las vías del ferrocarril 
para crear un espacio de esparcimiento y 
erradicar la gran cracolandia (término que 
denomina el espacio de venta y consumo 
de drogas y permanencia de usuarios, en 
especial del crack). Al respecto, Bodstein(41) 
señala que “el plan traduce la percepción de 
que la superación de la criminalidad y la vio-
lencia no puede darse exclusivamente desde 
la óptica de la seguridad pública, sin mejorar 
las condiciones de vida”. Sin embargo, exis-
ten diversos problemas con relación al desa-
rrollo de este plan, que cuenta con obras en 
las calles y en las casas, saneamiento básico, 
red eléctrica, movilidad, espacios verdes y 
la relación entre los habitantes y el poder 
público(42). 
Existen, además, obstáculos para que el 
poder público reconozca, apoye e integre 
iniciativas, movimientos y acciones colecti-
vas locales. Entre las muchas iniciativas tanto 
de la población como para la población, se 
consideran en este estudio las promovidas 
por instituciones religiosas. En el lugar hay 
una serie de estas entidades que promueven 
acciones con potencial impacto de alcanzar, 
efectivamente, a la población. El soporte está 
dado por medio de la provisión de servicios 
–acciones de caridad, alfabetización, cursos, 
deporte y esparcimiento, asistencia jurídica, 
grupos de apoyo a mujeres y jóvenes, cuida-
dos vinculados a la prevención del abuso del 
alcohol y otras drogas, además de actividades 
específicamente religiosas– y de la elabora-
ción de un sentido de comunidad que, entre 
otras funciones, promueve la contención y el 
apoyo, como lo señalan diversos autores ya 
citados. Se busca analizar críticamente cómo 
operan tales instituciones y qué funciones 
cumplen en el territorio. 
MATERIAL Y MÉTODO
Los datos provienen de entrevistas y de ob-
servación participante realizadas entre 2010 
y 2012 en el marco de una investigación 
cualitativa. Para llegar a las iglesias y asocia-
ciones religiosas se utilizó un relevamiento 
de instituciones del complejo de favelas y se 
realizaron contactos con diversos interlocu-
tores claves que actúan, viven y prestan ser-
vicios en la localidad. 
Luego de contactar telefónicamente a un 
total de 33 instituciones de carácter religioso 
localizadas por entonces en el territorio, el 
estudio incluyó 14: siete iglesias evangélicas, 
cuatro católicas y tres asociaciones espiritis-
tas. Entre las evangélicas, se incluyen unida-
des de la Asamblea de Dios, Iglesia Universal 
del Reino de Dios, Iglesia Batista e Iglesia 
Presbiteriana. Se visitaron las instituciones 
que aceptaron participar y se las estimuló a 
cooperar con el estudio, buscando garanti-
zar la pluralidad de la representación de los 
segmentos religiosos. El tiempo transcurrido 
desde que estas entidades se asentaron en el 
lugar varía entre 15 y 70 años, lo que muestra 
su inserción en la realidad social. Se constató 
que todos los líderes religiosos cuentan con 
varios años de trabajo en el territorio y algu-
nos de ellos –los de las iglesias evangélicas, 
principalmente– también son residentes, lo 
que los hace mucho más cercanos a los habi-
tantes. Varios de ellos están involucrados en 
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acciones de participación social en conjunto 
con otras organizaciones locales públicas y 
privadas. Cabe destacar que no se encontró 
ninguna entidad o grupo vinculado a reli-
giones de matriz africana, incluso luego de 
realizar una búsqueda activa junto a los par-
ticipantes e informantes claves. Esa ausencia 
puede ser indicio del proceso de persecución 
y expulsión de los religiosos y destrucción de 
sus locales de expresión cultural por parte de 
grupos fundamentalistas evangélicos, en va-
rios barrios de Río de Janeiro.
Se realizaron entrevistas individuales a 
cinco líderes religiosos: dos de iglesias evan-
gélicas (Asamblea de Dios e Iglesia Batista) 
y tres católicos. También, por indicación de 
los líderes, se entrevistaron a tres individuos 
identificados como convertidos a religiones 
evangélicas, quienes habían participado en 
actos ilícitos antes de la conversión. Dos per-
tenecían a unidades de la Asamblea de Dios, 
uno de ellos era pastor. El tercero, que tam-
bién se hizo pastor, dirigía una ONG cuya 
misión es recuperar, resocializar, calificar y 
reintegrar “ex presos” y “drogadictos”, in-
sertándolos en centros de tratamiento a par-
tir de convenios con una serie de iglesias 
pentecostales. 
Por motivos éticos, para preservar el ano-
nimato, se omite identificar las instituciones. 
Todos los entrevistados están identificados a 
través de sus iniciales o por el nombre de la 
iglesia a la cual pertenecen (los números di-
ferencian a quienes pertenecen a una misma 
iglesia). 
El pequeño número de participantes se 
justifica por el método de estudio de caso, 
en el cual la investigación analiza la com-
plejidad de los objetos sociales específicos, 
particulares, para lo cual se utilizan “estra-
tegias de investigación cualitativa para ma-
pear, describir y analizar el contexto, las 
relaciones y las percepciones respecto de la 
situación”(43). Como uno de los objetivos era 
comprender el impacto del trabajo religioso 
desarrollado por diferentes entidades en la 
realidad concreta del territorio estudiado, 
se invitó a participar a las entidades existen-
tes, y se incluyeron aquellas que aceptaron. 
Por lo tanto, el tipo de muestra utilizada fue 
intencional y relevante para el contexto so-
cial específico.
La actividad de observación participante 
incluyó frecuentar diversos lugares del com-
plejo, visitar las iglesias, asistir a encuentros 
comunitarios, cultos y misas, y acompañar el 
trabajo social como, por ejemplo, las accio-
nes de los religiosos en cracolandia. Todas 
las actividades de observación se registraron 
en diarios de campo. Además, forma parte 
del material de investigación la información 
proveniente de páginas web, periódicos y 
folders institucionales.
Una vez transcriptos los relatos se aplicó 
análisis de la enunciación, que “se apoya en 
una concepción de comunicación como pro-
ceso (y no como un dato estático) y del dis-
curso como palabra en acto”(43). El discurso 
está conformado por aspectos históricos y 
sociales, por lo que las narrativas, al no ser 
algo acabado, solo pueden ser entendidas 
en la interacción del todo con las partes. Por 
eso, ningún relato fue considerado como 
desconectado del contexto ni de la situación 
del individuo que lo produjo. Forma parte 
de este tipo de análisis la contextualización 
de las condiciones de producción de la pa-
labra y del análisis del discurso a partir de 
sus estructuras gramaticales, de la lógica que 
lo organiza, de sus silencios y lagunas y de 
las figuras de retórica empleadas por los in-
terlocutores. Este tipo de análisis se justifica 
en los estudios de caso, dado que en la for-
mación del corpus la “calidad del análisis 
sustituye la cantidad de material”(43) y el foco 
es la comprensión de los discursos, con sus 
idiosincrasias y sus significados, abordando 
cada entrevista como una unidad de análisis.
El estudio fue aprobado por el Comité 
de Ética de la Escola Nacional de Saúde 
Pública (Fiocruz-Brasil) bajo el código CAAE 
0197.0.031.000-11 y cumplió con las nor-
mas para investigaciones con seres humanos, 
incluyendo la firma por parte de los partici-
pantes del consentimiento libre e informado.
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RESULTADOS Y DISCUSIÓN
Representaciones sociales sobre 
el territorio: violencia, pobreza y 
precariedad de la presencia del Estado
El complejo de favelas es representado por los 
líderes religiosos como un lugar muy pobre, 
donde es necesario promover acciones bá-
sicas: “vivimos hoy en una comunidad extre-
madamente miserable en todos los sentidos, 
espiritual, social, la cuestión de la salud aquí 
es muy precaria” (líder iglesia Batista). Tal re-
presentación fue unánime entre los líderes de 
diferentes denominaciones.
Estos sujetos describen el lugar como 
violento, en función de la presencia de gru-
pos armados que dominan el territorio(44) y 
de acciones represivas por parte del Estado. 
Ambos provocan conflictos que exponen la 
población a riesgos. Tales grupos marcan su 
presencia en el territorio a partir de acciones 
violentas, controlan la venta de drogas, usan 
armas de forma ostensiva y realizan otras acti-
vidades ilícitas. Como señalan Silva, Fernan-
des y Braga, ellos se benefician justamente 
de la precariedad de espacios estigmatizados 
y vulnerabilizados de la ciudad y de algunas 
características que marcan esas localidades, 
como la “baja participación del Estado como 
regulador y garante de derechos”(44).
En el relato de algunos religiosos, el 
abandono y la indiferencia del Estado están 
relacionados a las causas de la violencia. Se-
gún un líder católico, la iglesia termina ac-
tuando de forma compensatoria, dado que 
ofrece “un alivio, un consuelo, una cierta 
terapia para el alma y el espíritu” (líder igle-
sia católica 1). Ese mismo interlocutor deno-
mina como “pecado social” el resultado de 
la estructura socioeconómica que mantiene 
ciertos lugares de la ciudad al margen, na-
turalizando la pobreza como producción 
social. Este tipo de discurso crítico y contex-
tualizado emerge entre los líderes religiosos 
con mayor compromiso político, como es el 
caso de este participante.
El líder de la Asamblea de Dios también 
contextualizó el crimen como un “pecado”, 
no atribuido exclusivamente al individuo, 
sino fruto de una producción social, econó-
mica y política. Los entrevistados entienden 
que ese “pecado” está construido en la dialéc-
tica entre el ser y las diversas conexiones que 
lo construyen. De este modo, algunos líderes 
católicos y protestantes asocian la criminali-
dad a la falta de oportunidades de trabajo con 
salarios dignos, por un lado, y a la seducción 
del tráfico de drogas, por otro. Esa seducción 
aparece en sus discursos como muy poderosa, 
porque ofrece retorno financiero y estatus a 
personas que ocupan un lugar marginal45, y 
que difícilmente alcanzarían una posición 
mejor por medios regulares y legales. 
No podemos decir y no creemos que las 
personas nazcan ya con eso [el hecho de 
ser criminal] predeterminado. En realidad, 
sabemos que es fruto de la sociedad, de 
valores o antivalores que fueron impues-
tos, como, por ejemplo, la ganancia fácil, 
manda aquel que tiene poder, aquel que 
tiene dinero. (Líder Iglesia Católica 2)
Anteriormente, creía que el hombre no 
era fruto del ambiente en que vivía. Pero 
hoy creo que el ambiente tiene mucha 
influencia. Porque si vivimos en un am-
biente miserable, como es ese complejo, 
vemos que las personas tienden a invo-
lucrarse. Son personas que no tuvieron 
condiciones de estudiar, no tienen condi-
ciones de verlo. Ellas buscan un medio de 
vida más fácil y se van involucrando con 
la violencia. (Líder Asamblea de Dios)
Los márgenes –espacios llamados “sin 
ley”, que reciben personas “no suficiente-
mente socializadas”– se constituyen en for-
mas del ejercicio del poder que están más 
allá de la acción del Estado(45). Para atender 
a la necesidad constante de control de las 
amenazas, reales o potenciales, provenientes 
de los márgenes, diversos actores que tienen 
espacio en el territorio desarrollan estrategias 
basadas en la fuerza o en la pedagogía de la 
conversión.
Del discurso religioso de dos participan-
tes se desprende que su papel de liderazgo los 
compele a hacer un análisis de los diferentes 
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factores que impactan negativamente en la 
vida de las personas de sus comunidades de 
fe, como punto central de su acción evangeli-
zadora. Concluyen que el complejo de favelas 
donde cumplen su misión funciona como una 
especie de ecosistema que produce y alimenta 
la criminalidad. Los elementos de ese ecosis-
tema son: precaria presencia del Estado, aban-
dono político, pobreza, violencia por parte de 
grupos criminales armados y enfrentamiento 
con fuerzas policiales. Al abordar los sistemas 
complejos, Minayo y Constantino destacan 
que hay una articulación entre el ambiente 
externo, el sistema social y la subjetividad que 
influye “tanto en la construcción de la solida-
ridad, como en la responsabilidad por la des-
integración social”(46). 
Más que pertenecer a una u otra denomi-
nación, la presencia en el territorio en el que 
se localizan las iglesias, les da a los líderes 
una percepción más cercana de los aspectos 
de la criminalidad con la cual conviven. Sin 
embargo, su visión pesimista y las representa-
ciones sociales negativas sobre los habitantes 
y su entorno comprometen la comprensión 
de los aspectos positivos de la riqueza de la 
vida y del trabajo que se realiza allí, y per-
miten la reproducción de estereotipos que 
dificultan la transformación social. Los es-
tereotipos negativos también impregnan los 
discursos políticos, las acciones guberna-
mentales y las acciones de muchas ONG, 
reforzando el mito de las clases peligrosas y 
la criminalización de los habitantes de la fa-
vela(39). El ecosistema considerado violento, 
según algunos líderes, también plantea desa-
fíos para el accionar de las iglesias:
Ser pastor allá afuera es muy fácil, la 
gente es educada, ya está pulido. Pero 
aquí dentro no, son personas llenas de 
neurosis, personas que son producto 
del estupro, que viven en casas donde 
la madre es adicta, que es golpeada casi 
todos los días, son personas traumatiza-
das. (Líder Asamblea de Dios) 
Este relato expresa una fuerte represen-
tación social respecto del territorio violento 
y sus efectos nocivos e ineludibles sobre los 
habitantes. Vivir en un ambiente llamado 
“criminal” de la ciudad partida(39) crearía in-
dividuos problemáticos que desafiarían la 
propia fuerza de acción de los religiosos. Tal 
visión –y su explicitación a través del dis-
curso religioso– posee un efecto recursivo 
en la reproducción de estigmas, pues reifica 
la visión del sentido común sobre el lugar. 
De existir una crítica de ciertos líderes acerca 
del “pecado social”, esta no acompaña la re-
flexión sobre las implicancias de un discurso 
que reafirma la peligrosidad del ecosistema. 
Al contrario, refuerza los aspectos negativos 
del espacio y, al mismo tiempo, enfatiza la 
importancia de la actuación religiosa como 
una de las únicas opciones de salvación. 
La conversión religiosa a través de la 
evangelización: trayectorias modulares
El trabajo social y el religioso son indiso-
ciables en la visión de los líderes de ambas 
denominaciones. Misas, evangelización y 
cursos con contenido religioso son estrategias 
de prevención para no involucrarse en actos 
de violencia y de recuperación de personas 
ya involucradas. Sin embargo, la conversión 
religiosa –como experiencia de ruptura con 
una vida anterior e inicio de una nueva vida– 
es construida dentro de la idea de salvación 
por los participantes de las denominaciones 
protestantes. 
A través de la predicación del Evangelio 
esas personas han encontrado confort 
para su alma, para salir de algunas situa-
ciones en las que vivían, como perso-
nas del tráfico, personas que vivían en 
la prostitución, que eran dependientes 
químicos. El agente que promueve más 
transformaciones de los que conozco, 
en realidad, son las iglesias, porque la 
mayoría de las personas que frecuentan 
la iglesia, son personas “ex alguna cosa”. 
Pero gracias a Dios, la gente ha tenido 
éxito, trabajando, hablando de Jesús 
para las personas que ya eran del tráfico 
aquí dentro y hoy están recuperadas. 
(Miembro de la Asamblea de Dios)
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La dependencia de las drogas y, es-
pecíficamente, del crack, es una cuestión 
que moviliza tanto a los líderes como a los 
convertidos. Diversas narrativas señalan la 
comprensión de sus efectos en la vida de los 
usuarios en una trayectoria que se extiende 
del uso a la dependencia y a los actos ilíci-
tos para sustentar el uso, lo cual impacta en 
el territorio. La principal acción emprendida 
por los líderes, registrada tanto entre evangé-
licos como entre católicos, es la evangeliza-
ción en las bocas de fumo (lugares de venta 
de drogas) y en las cracolandias, uniendo la 
contención a través de la palabra con la pro-
visión de algunos alimentos y el ofrecimiento 
de ayuda para el tratamiento. Esa acción está 
marcada por la asociación con casas de re-
cuperación (las llamadas comunidades tera-
péuticas), a través del tratamiento religioso. 
Casi todos los líderes afirmaron que sus ins-
tituciones patrocinan vacantes en estos esta-
blecimientos. Actualmente, se le ha otorgado 
un peso significativo a la problemática de las 
drogas, en especial, el crack, chivo expiato-
rio de todos los males sociales, incluso en las 
políticas nacionales de seguridad pública(2). 
Las construcciones discursivas de los sujetos 
de investigación acerca de este tema están 
fuertemente atravesadas por las ideas de pe-
ligrosidad, violencia en el territorio e impor-
tancia de la intervención religiosa. 
Los participantes describen el espa-
cio institucional de las iglesias –tanto físico 
como de la comunidad de fe– como base de 
apoyo. Según Guimarães, Valla y Lacerda(15) 
las redes formadas por los miembros de la 
iglesia ofrecen protección ante un contexto 
de violencias y dificultades económico-socia-
les y un espacio de contención para aquello 
que no encuentra explicación ni solución en 
la medicina. Según estos autores, la fe y la 
pertenencia a un grupo de hermanos son po-
tentes instrumentos de rescate de las perso-
nas involucradas con la violencia. Se concibe 
que la apertura de las iglesias a la circulación 
de personas puede configurar una forma de 
prevención de la participación en actos de-
lictivos y de recuperación de los ya “desvia-
dos”, lo cual puede representar, para algunos, 
una chance de percibir que otro tipo de vida 
es posible. La participación en actividades 
religiosas grupales tiene importancia cabal 
para reforzar la fe y la cohesión moral. En el 
proceso de conversión, hay un pasaje entre 
“aceptar a Jesús” y “aceptar el Evangelio”, 
que significa formar parte de una iglesia y 
compartir una nueva red de sociabilidad y un 
nuevo ethos(47). Según Rocha(13), es la comu-
nidad religiosa “quien provee la estructura de 
plausibilidad indispensable para conservar y 
mantener la nueva realidad subjetiva”, ac-
tuando como un aparato legitimador.
Las relaciones establecidas entre vida 
criminal y el ejercicio de la fe religiosa son 
diversas. Los entrevistados relatan que la 
conversión no significa, necesaria o exclu-
sivamente, adentrarse en un nuevo destino 
definitivo. Las personas consideradas conver-
tidas, cuyos relatos formaron parte de esta in-
vestigación y eran practicantes de religiones 
protestantes, traducen tales relaciones en la 
distinción entre “practicar una religión” y “te-
ner una creencia”. A partir de su percepción, 
informada a través de su vivencia entre los 
mundos del crimen y de la fe, afirman que 
muchas personas utilizan la religión como 
refugio, o sea, como una especie de escon-
dite. Según ellos, esto no es lo mismo que 
tener una práctica religiosa personal consis-
tente. En ese caso, el juicio moral valoriza 
más la espiritualidad que los ritos, y la pri-
mera es percibida como más sincera. La reli-
giosidad, afirman, no debe restringirse a una 
institución. Según el discurso de una persona 
convertida, que se autoidentifica como “pas-
tor ex usuario de drogas y ex traficante”, la 
“religión en realidad, no cambia la vida de la 
persona. La religión, para muchas personas, 
es un refugio. [...] Yo encontré la solución 
cuando tuve un encuentro con Jesús” (R).
En lo referente a las posibilidades de 
recuperación a través de la religión, la prin-
cipal estrategia es la evangelización, cuya 
meta, para las iglesias evangélicas, es la con-
versión. Esta presupone, teóricamente, una 
transformación total, en la cual el sujeto pasa 
a adoptar un nuevo universo al identificarse 
con los principios de cierta denominación. 
Seguir su cosmología implica romper con 
modos de vida anteriores que no se ajustan 
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a los nuevos presupuestos y al nuevo pro-
yecto idealizado de hombre. A partir de las 
trayectorias de los participantes de esta inves-
tigación, se puede inferir qué significa dejar 
de involucrarse con la violencia asociada a 
actividades ilegales, como la venta y el uso 
de drogas y sus formas de protección. Así, 
“aquel que tiene el Evangelio dentro de su 
vida, que tiene el reino de Dios en su inte-
rior, no es violento, no cabe la violencia. La 
violencia está fuera de la vida de quien tiene 
a Jesús” (M).
Sin embargo, ambos, religiosos y conver-
tidos, al atribuir significados a las relaciones 
entre religión y violencia en el contexto de la 
investigación que dio origen a este artículo, 
fueron unánimes en señalar la complejidad 
y la no linealidad del proceso de conver-
sión. Los llamados convertidos reconstruye-
ron discursivamente sus historias de vida, su 
participación en tráfico de drogas, acciones 
violentas y abuso/dependencia de sustancias 
ilícitas, rememorando su impacto destruc-
tivo. Estas personas narraron los episodios 
de su vida tanto en las entrevistas formales 
como en las charlas informales, teniendo 
como telón de fondo la vivencia privilegiada 
en el territorio y el contacto cercano con los 
trabajos de evangelización: como evange-
lizador o como evangelizado, o con doble 
pertenencia.
Del discurso de los convertidos se des-
prende que la conversión implica un cambio 
de habitus(48) cuyo sentido es transformador 
de las vivencias asociadas a la violencia. Este 
cambio es la principal categoría transversal 
en sus discursos, que expresa la rehabilita-
ción, la adopción de una vida correcta, y la 
inserción en una comunidad de fe. Los en-
trevistados evocaron la imagen del “fondo 
del pozo” para hablar sobre un momento ex-
tremo de su vida, destacando que “el buscar 
a Dios se da en momentos de desesperación” 
(L). Uno de los participantes (R) narró que fue 
evangelizado a través de una emisora de ra-
dio, cuando sintió que el pastor le hablaba 
directamente a él, pues citaba todo lo que él 
había hecho y lo que sentía. Se sintió enton-
ces incitado a ir a un culto de la iglesia que 
ya frecuentaba su esposa, donde de hecho 
se produjo su conversión. Este caso ejempli-
fica que una de las principales estrategias de 
evangelizar, la conversión, se completó exi-
tosamente, dentro de la concepción de las 
religiones pentecostales. 
Según otro participante (M) su conver-
sión se dio a partir de la inserción en una co-
munidad terapéutica donde se rehabilitó de 
la dependencia a las drogas a través de la ora-
ción: “iba, me arrodillada, oraba [...] leía la 
Biblia y pedía a Dios, y Dios fue trabajando 
en mi vida”. En este caso, el proceso de cam-
bio que culminó con la rehabilitación de la 
persona ocurrió concomitantemente y por 
intermedio de una transformación más am-
plia que “recuperó el individuo para Dios” a 
través del trabajo religioso. 
El “fondo del pozo” representa la cima 
del proceso de decadencia de diversas trayec-
torias, y puede funcionar como disparador 
del cambio. En ese contexto, el testimonio 
tiene gran importancia como técnica de re-
cuperación, y se materializa a partir de la 
palabra que transforma la historia de los su-
jetos, mide su grado de compromiso y ejerce 
control. En el cotidiano, “ser” el testimonio 
aporta pruebas de la autenticidad de la trans-
formación(49). Es por medio de ese testimonio 
que el fiel divulga las gracias, y se transmuta 
en evangelizador. Según Mafra(50), el testi-
monio refuerza y “engrandece el efecto de 
la metamorfosis”, cuya importancia pasa del 
individuo en sí al hecho. 
A pesar de que los convertidos conside-
ren que aquellos que se toman en serio la 
conversión no vuelven a involucrarse con 
el crimen, admiten que se producen recaí-
das. El mismo es mencionado por todos los 
líderes religiosos, católicos y evangélicos, 
al rememorar trayectorias de personas que 
conocieron. Destacan que las conversiones 
no se dan “de la noche a la mañana”, pues 
suponen una cierta maduración (líder iglesia 
católica 3). “La fe es una propuesta. Ahora, 
cambiar o no es un proceso” (líder iglesia 
católica 1). Ese proceso varía de persona en 
persona, implica recaídas y la construcción 
de una nueva forma de estar y de relacio-
narse con el mundo. 

































Salud Colectiva | Licencia Creative Commons Reconocimiento — No Comercial 4.0 Internacional | BY - NC 
Empecé a sentirme con condiciones para 
superar la vida que vivía, aunque tuve 
algunas recaídas, porque es muy difícil 
[...]. ¿Pero qué hice? Resistí. [...] Y fue 
a través de Dios que mi vida cambió. 
Comencé a ir a la iglesia, ¿sabés? [...]. Y 
ahí, empecé a cambiar mucho. No fue 
de un día para otro, fue un proceso. Hoy 
hace veinticinco años que estoy en la 
iglesia. (R)
Este testimonio nos muestra que la ad-
hesión a una religión puede culminar con la 
conversión, pero que son posibles también 
otros tipos de combinaciones que llevan a 
distintos comportamientos. 
Están las personas que, aunque vayan a 
misa y a la iglesia, mantienen una vida, 
digamos, criminal, o que, de repente, 
bautiza a un hijo, bautiza a un ahijado 
y que es católico y eso no implica que 
salga del mundo en el que vive. Enton-
ces, no es algo tan fatal. (Líder iglesia 
católica 1)
Hay personas que aún están en el trá-
fico, pero entran a la iglesia de a poco, 
porque eso es algo que va sucediendo 
gradualmente. [...] Ya no se ve esa gente 
tan atrapada en el mundo del tráfico. 
Dentro de un tiempo no estará más, 
como sucedió con otros. (Líder Asam-
blea de Dios)
Acerca de estas combinaciones, cabe 
mencionar el trabajo de Vital de la Cunha(30,32) 
que exploró el caso de los “traficantes evan-
gélicos” y problematizó la conversión como 
una supuesta ruptura con el mundo pasado 
del individuo. La autora, en su extenso es-
tudio sobre una favela carioca, abordó “la 
amalgama entre religión, sociabilidad y cri-
minalidad violenta”(32), reconstruyendo la 
historia de la asociación de los traficantes 
locales con la religión evangélica, a partir 
del proceso de conversión de uno de ellos, 
una persona de gran importancia en el con-
texto explorado. Ella relata cómo algunos 
individuos hacen “síntesis personales”(32) y 
concluyen que ellos mismos son las “fronte-
ras entre el universo santo” y “el ‘mundo del 
crimen’”(32). 
A partir de la construcción discursiva de 
los entrevistados fue posible percibir que el 
abandono de las actividades criminales no 
se produce en todos del mismo modo: para 
algunos, se da en un continuo; para otros, de 
modo definitivo, lo que implica un cambio 
total de habitus. Un líder religioso narró el 
caso de una persona conocida que, aún es-
tando involucrada con el tráfico, pasó a ne-
garse a portar armas: “Él me dijo: ‘Ya no me 
siento bien con esto entre las manos [armas], 
¡va en contra de la vida!’” (líder iglesia cató-
lica 2). En el mismo sentido, un participante 
convertido, al reconstruir su experiencia 
personal, mencionó que el Evangelio habría 
actuado en su vida impidiéndole cometer 
actos violentos cuando aún estaba involu-
crado con el tráfico de drogas: “tenía miedo 
de practicar el mal porque ya tenía un poco 
de conocimiento del Evangelio” (M). Ambas 
historias evidencian diferencias en la forma 
de enfrentar la violencia a través de la evan-
gelización. En algunos casos, la evangeliza-
ción posibilitó una especie de “reducción de 
daños” en la medida en que, incluso siendo 
parte del tráfico de drogas, las personas evi-
taban actuar de forma violenta. Las formas de 
participación de las entidades religiosas para 
conseguir la conversión no están exentas de 
conflictos. Por un lado, se reafirma el carác-
ter procesual de los cambios personales, los 
cuales implican recaídas. Por otro, algunos 
religiosos entrevistados criticaron duramente 
a las iglesias que permiten la presencia de tra-
ficantes y otras personas involucradas con el 
crimen. Estos críticos diferencian a las “per-
sonas que buscan de hecho modificar sus 
vidas” de las “personas que hacen un uso 
funcional de la religión”, colocando en jaque 
la real disposición para el cambio. Práctica-
mente todos los sujetos de la investigación 
destacan la complejidad de las relaciones en-
tre evangelización/conversión y violencia. O 
sea, hay un papel importante de “reducción 
de daños” en el proceso de conversión; sin 
embargo, hacerse creyente puede representar 
la posibilidad de abandonar la criminalidad y 
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expresar un “cese de cuentas” con criminales 
y policías, que motiva a “esconderse detrás 
de la Biblia”(24,27). Por eso, al mismo tiempo 
que los agentes religiosos señalan la eficacia 
de la conversión, lanzan una mirada atenta y 
desconfiada, temiendo posibles deslices que 
evidencien la supuesta falacia en el cambio. 
Mafra(50) hace una reflexión importante 
respecto del papel de la comunidad en los 
procesos de conversión. Afirma que la cate-
goría “conversión religiosa” individualiza un 
acontecimiento que forma parte de un pro-
ceso colectivo, en el contexto religioso. El 
quiebre instituido con relación a la vida ante-
rior se refiere a un modo de ser socialmente 
visto como problemático por la comunidad. 
Así, la conversión nunca es solo del sujeto 
con relación a sí mismo, sino que forma 
parte de una creencia que envuelve a la co-
munidad, la que monitorea la conversión de 
acuerdo a criterios de moralidad. Del mismo 
modo, los participantes le atribuyeron una 
importancia significativa al grupo religioso 
que, por un lado, actúa a favor de los indi-
viduos que quieren cambiar de vida y, por 
otro, opera como control social.
Esta autora(50) realiza una distinción entre 
conversión máxima y conversión minimalista. 
En la primera, el individuo asume totalmente 
los preceptos de la denominación; en la se-
gunda, se produce una especie de sincretismo 
individual, en el que las creencias antiguas 
pasan a convivir con las creencias del pre-
sente, en un proceso de asimilación o en una 
especie de “identidad híbrida” que acepta, al 
mismo tiempo, involucrarse con actos ilícitos 
y la participación religiosa. Ambas situacio-
nes fueron encontradas en este estudio. 
La “aceptación de Jesús” es considerada la 
cima de la conversión por las religiones pro-
testantes, pero no la resume. Las trayectorias 
posibles son diversas, hacen que el individuo 
visualice que hay un conflicto entre el bien y 
el mal y que su pasaje de un lado al otro es po-
sible. Esa acción implica que el individuo se 
objetive en el discurso religioso, e identifique, 
en primer lugar, el lado del mal y reconozca 
su cara criminal(29) para, luego, subjetivarse 
como convertido. Al convertirse, crea para 
sí una narrativa inversa: el mismo discurso 
anterior, pero resignificado. Teixeira(26) analiza 
ese proceso en la construcción social del “ex 
bandido”, y discute su complejidad y no linea-
lidad, lo cual puede ser percibido también en 
los relatos de nuestros sujetos convertidos que 
destacaron las estrategias creadas para escapar 
de comportamientos como portar armas o ac-
tuar con violencia.
La fuerza del liderazgo religioso 
En las iglesias, los pastores y los padres, entre 
otros líderes religiosos, ocupan un lugar pri-
vilegiado de saber-poder(51), producen ver-
dades sobre el modo correcto de vivir y dan 
concretitud a los sistemas de creencias que 
corroboran tales preceptos. El papel de los 
líderes religiosos es fundamental en la corpo-
rificación de la cosmología del grupo, al unir 
y garantizar que los individuos continúen 
en lo que consideran el camino verdadero. 
Hay una fuerza moral que les permite im-
poner autoridad en ciertas situaciones y salir 
inmunes en momentos de serios conflictos, 
como cuando interceden ante traficantes en 
acciones de rescate o evangelizan en los 
puntos de venta(33). Esa fuerza especial y 
el respeto se pudo vivenciar en varios mo-
mentos en el trabajo de campo, cuando los 
líderes religiosos eran interrumpidos cons-
tantemente por pedidos de bendiciones y, 
también, cuando eran requeridos en su es-
pacio institucional. 
Algunos de ellos viven en las mismas lo-
calidades en las que se encuentran sus igle-
sias, por lo que su cotidiano es más próximo 
a los miembros de las comunidades de fe, y 
conocen de cerca las familias y sus necesida-
des materiales y espirituales. No hay como 
no ponderar el potencial impacto de tal 
proximidad en su visión sobre el lugar, su po-
blación y sus seguidores. Guimarães, Valla & 
Lacerda(15) destacan que la cercanía entre los 
religiosos y los habitantes de las comunida-
des propicia encuentros que, muchas veces, 
pueden provocar cambios radicales. Lessa 
subraya la fuerza de los líderes espirituales 
ante los problemas de salud en celebraciones 
colectivas: “el espacio de los cultos produce 
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bienestar, fortalece la postura frente a las en-
fermedades y otras dificultades, y disminuye 
la angustia, además de traer cierto equilibrio 
a la salud mental y física”(12). Pastores y fie-
les ofrecen apoyo, mejoras y, cuando resulta 
necesario, auxilio material, en un sentido ya 
analizado por Minayo(4) sobre la religiosidad 
popular. 
Según Foucault(51), discurso y práctica 
se entrecruzan. Lo que hace del habla un 
enunciado es su función enunciativa: la pro-
ducción de un discurso, por un sujeto, en un 
espacio institucional legitimado por determi-
nadas reglas históricas. Así, el discurso es una 
forma de poder y tiene valor de verdad de-
pendiendo del saber-poder de quien lo pre-
nuncia. Del discurso religioso de los líderes 
y de los convertidos emana la fuerza de la 
verdad respecto de la palabra de Jesús sobre 
el modo correcto de conducir la vida. En ese 
contexto, se constituye la identidad del cre-
yente, subjetivándose en el discurso del líder 
religioso y reafirmándose en el grupo.
El lugar de poder ocupado por los líderes 
religiosos y expresado en sus relatos produce 
verdades sobre los individuos y es capaz de 
promover curas que, a veces, corresponden 
a la superación de enfermedades, pero tam-
bién a cambios de comportamiento en direc-
ción a una vida próspera o reconocida por 
la comunidad como moralmente correcta. El 
criminal que acepta a Jesús se torna un nuevo 
hombre creyente que, ahora, puede acceder 
a determinados bienes espirituales. Así, la 
palabra-discurso del agente religioso se une 
al deseo o a la necesidad de cambio del in-
dividuo que, dotado de una nueva identidad, 
se siente salvado y puede recomenzar. 
Sin embargo, como ya fue mencionado, 
los sentidos atribuidos a los procesos que por 
momentos aproximan y por otros apartan a 
los sujetos de la fe y de la violencia son com-
plejos y no van en una única dirección. Tales 
procesos pueden implicar un cambio radical 
de habitus o instituir procedimientos modu-
lares que pueden o no ser clasificados como 
de conversión. Además, hay casos en los que 
el trabajo religioso –con relación al cual se 
genera una expectativa salvacionista– no 
produce contención y apoyo. Es el caso de la 
corrupción, reconocida como algo extrema-
damente grave dentro de las propias iglesias, 
por romper con el papel esperado de guía, y 
producir lo opuesto. Este punto fue realzado 
tanto por líderes católicos como protestantes. 
Si trabajás con la fe tenés una respon-
sabilidad muy grande con tu comporta-
miento ante aquel que estás asistiendo. 
Ahora, si él se topa con un comporta-
miento amoral nuestro, ahí se va todo a 
pique (líder iglesia católica 2).
Un participante convertido citó lo que de-
nomina el “camino inverso” recorrido por reli-
giosos que se desvían: “encontramos muchas 
personas en el tráfico que dicen, yo era pastor, 
yo fui pastor, yo fui diácono, yo fui presbítero” 
(R). Los líderes religiosos subrayan especial-
mente su preocupación, con una expresión 
denominada por ellos como “corrupción de 
las iglesias”: la visión mercantilista de los que 
buscan lucro, que se alían a traficantes de dro-
gas y venden beneficios o aceptan dinero de 
grupos armados del territorio para realizar una 
serie de actividades, como fiestas. Los “bares 
de la fe”, imagen evocada por un líder para 
describir ese fenómeno, se aprovechan de las 
necesidades de la población, ofreciendo “tra-
bajos oportunistas” a cambio de dinero (líder 
iglesia católica 2), lo cual se le atribuye, sobre 
todo, a las iglesias evangélicas.
Hoy como iglesia, iglesia brasileña, 
iglesia evangélica, se escucha mucho 
que hay un crecimiento muy grande. 
[...] pero te voy a decir una cosa, hoy 
hay muchas personas usando el rótulo 
evangélico para su propio beneficio. 
Entonces conozco gente [que dice]: “voy 
a abrir una iglesia porque la iglesia atrae 
fieles” y fieles, cuando se habla fieles, 
ven cifras. Así, la iglesia brasileña está 
invirtiendo los valores, los conceptos del 
Reino de Dios. Ya lo vi. Por eso que tal 
vez nosotros no tengamos mucha cre-
dibilidad. Solo cuando la vida personal 
del líder tiene credibilidad, las personas 
creen en su trabajo. (Líder iglesia Batista)
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Cabe problematizar la intencionalidad de 
tales palabras. Periódicamente circulan noti-
cias, en diversos medios de comunicación, 
que denuncian usos potencialmente espurios 
de iglesias, en especial de las evangélicas, 
que apuntan al lucro, lo que puede haber ge-
nerado cierta preocupación, expresada en los 
discursos de los líderes, de desvincularse de 
tales prácticas consideradas corruptas.
Se entiende, pues, que las propias igle-
sias, a causa de sus líderes, pueden ser co-
locadas en jaque en cuanto a su poder de 
actuar en el territorio junto a la población. 
Delante del papel esperado y del peso de su 
discurso en la producción de sentidos sobre 
lo que es vivir una vida correcta, el compor-
tamiento oportunista y corrupto puede desa-
fiar la propia legitimidad de la institución y 
todo su trabajo religioso. 
ALgUNAS CONCLUSIONES
El papel de las instituciones religiosas en el 
complejo de favelas objeto de este estudio es 
muy relevante, aunque sus sentidos varíen, 
sean complejos y, a veces, divergentes. La 
práctica religiosa puede representar una posi-
bilidad de mejora de la calidad de vida, cola-
borar en la recuperación de personas enfermas 
y ofrecer la salvación a partir de la evangeli-
zación y de la conversión religiosa. Pero su 
presencia en barrios populares, como en este 
complejo, puede tener muchos otros signifi-
cados e incluso colaborar con la reproducción 
de una visión estigmatizante sobre el territorio. 
No se pretende homogeneizar el uni-
verso plural religioso brasileño, como tam-
poco la diversidad interna de las religiones 
evangélicas. Lo que se presenta aquí es el 
resultado de un estudio de caso concreto en 
un complejo de favelas, con las limitaciones 
propias de este tipo de estudios, respaldado 
por una amplia bibliografía nacional e inter-
nacional. En lo que respecta a los sentidos 
atribuidos al trabajo religioso, se encontraron 
más convergencias que divergencias entre 
los discursos de los participantes, como es el 
caso de la importancia de la evangelización 
en lugares de venta de drogas y de circula-
ción de usuarios; de la inserción de los suje-
tos en comunidades de fe; de la perspectiva 
procesual y de la complejidad de la conver-
sión a la religión; de la fuerza moral de los 
líderes; y de la contextualización del crimen 
como un “pecado social”. Incluso, la preocu-
pación por la corrupción de las iglesias apa-
rece tanto en los discursos de los católicos 
como en el de los evangélicos. 
Pero, también, se advierten diferencias, 
como es el caso de la conversión religiosa 
como culminación del proceso de recupe-
ración, transformación y liberación citada, 
sobre todo, por los participantes de deno-
minaciones evangélicas. Del mismo modo, 
puede considerarse como una limitación de 
este estudio el hecho de que solo los indivi-
duos evangélicos hayan narrado su proceso 
de conversión, dado que fueron ellos los 
que propusieron contar sus historias. Este 
aspecto, sin embargo, sugiere la importancia 
que las denominaciones pentecostales dan a 
la práctica del testimonio de sus fieles. 
Otro punto importante destacado por 
el estudio son los diversos sentidos del tér-
mino recuperación. Los testimonios de los 
entrevistados muestran que el impacto de 
la religión sobre la violencia no es de tipo 
“todo o nada”, es decir, no es absoluto. Las 
transformaciones en la vida de los sujetos son 
reales; sin embargo, no siempre constituyen 
cambios radicales en el habitus. Incluso los 
sujetos se apropian de la conversión, consi-
derada la culminación de la evangelización, 
de diversas formas: puede significar un cam-
bio definitivo o solo de algunos aspectos que 
reducen los daños asociados a las prácticas 
ilegales y violentas. El abandono gradual de 
la participación en actos delictivos es posi-
ble, como un uso más funcionalista de la re-
ligión. Es el caso del traficante que “pide la 
bendición” al inicio de un día más de trabajo, 
como fue analizado por Vital de la Cunha(30). 
Así, la religión institucionalizada puede ser-
vir como refugio, escudo o incluso excusa 
para prácticas ilegales. 
Todos los líderes señalaron la fuerza de 
seducción ejercida por el poder de los grupos 
armados que dominan el territorio, dejando 
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en claro que ellos mismos también pueden 
corromperse y, en mayor o menor grado, 
rendirse a esa seducción. Cuando la propia 
religión es cuestionada en su poder de salva-
ción a causa de los desvíos de sus miembros, 
puede perder legitimidad en la comunidad 
y en el ejercicio del control social sobre la 
violencia. Los líderes que participaron en la 
investigación rechazaron tal hipótesis, tal vez 
queriendo asegurar la integridad de su trabajo. 
A partir de los sentidos que los partici-
pantes otorgan al trabajo religioso y de las 
representaciones que construyen sobre el te-
rritorio, se concluye que el ethos peligroso, 
reforzado por el mito de la peligrosidad de 
las favelas –como nichos de criminalidad–, 
también refuerza la importancia de su pro-
pio trabajo, lo que aparece, sobre todo, en 
el relato de uno de los líderes evangélicos. 
O sea, en la práctica, hay una lógica según 
la cual las iglesias son necesarias porque se 
proponen cuidar un espacio social margi-
nal. Ofrecen protección ante un cotidiano 
de vulnerabilidades y violencias en un terri-
torio atravesado por el dominio de grupos 
armados; la falta de efectividad de las políti-
cas públicas; la venta y consumo de drogas 
ilegales; el colapso del sistema de seguridad 
pública y la cultura de la violencia. A pesar 
de que los religiosos no consideren el pe-
cado solo como un acto individual –pues 
definen la criminalidad como un “pecado 
social”– los procesos de recuperación y de 
salvación son atribuidos al individuo. 
Los discursos críticos que apuntan a 
la violencia estructural y a una actuación 
compensatoria de las iglesias aparecen jus-
tamente entre los más comprometidos polí-
ticamente. Sin embargo, sus reflexiones no 
llegan a cuestionar el papel de la religión en 
el control social de los territorios peligrosos. 
Sobre esa contradicción los líderes cons-
truyen su unidad y su fuerza; pues, el lugar 
de poder ocupado por los religiosos es le-
gitimado exactamente por la capacidad que 
tienen de ordenar los espacios desorganiza-
dos y de producir subjetividades demarcadas 
por aquello que consideran el modo correcto 
de vivir, y que se corporifica en las narrati-
vas de conversión. Afirmar que las acciones 
propuestas por las iglesias son, en gran parte, 
individuales y paliativas, no implica que no 
haya, entre los líderes, una visión más amplia 
de la realidad social en la que se insertan. 
El alcance de tales acciones, sin embargo, es 
restringido ante la complejidad de las situa-
ciones enfrentadas en el cotidiano que dejan 
en claro las limitaciones de las iglesias como 
actores políticos capaces de producir trans-
formaciones sociales. Su acción expresa, fre-
cuentemente, la pacificación de la cuestión 
social. Estas contradicciones evocan la au-
sencia o la falta de efectividad de las accio-
nes del poder público.
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